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Abstract ·  Modern Philosophers write about Themselves · Biographies and autobiographies are suspect – all
the more philosophical autobiographies,  given the perpetually ambiguous status of  philosophy. This  paper
considers above all early modern philosophical autobiography, focusing not on factual reliability but on the
function(s) of these writings. This involves asking yourself whether there is a philosopher’s own way, or a
possible  philosophical  purpose,  in  writing  an  autobiography.  Philosophical  autobiographisms  are  tracked
starting with the 14 th -15 th century, with particular attention to autobiography as a philosophical display of life
(Montaigne, Rousseau), as well as to the replacement of prefatory biographies with autobiography as a means
to legitimization of philosophical works and doctrines (Campanella, Descartes), and to the supra-philosophical
and genuinely epochal function attributed to philosophical autobiography, from Descartes to Nietzsche, as the
ultimate secret of modern philosophical autobiography.
Keywords ·  Life  narratives,  Philosophical  autobiography,  Early  modern  philosophy,  Petrarch,  Montaigne,
Campanella, Descartes, Nietzsche.
La  modernità  è  stata  spesso  interpretata  come  l’affermazione  dell’individuo  e,
conseguentemente, delle circostanze in cui si sviluppa – nonché, issofatto, di come costruisce la
propria identità nel tempo della sua vita: e dunque biografia e, soprattutto, autobiografia possono
essere la legittima proiezione letteraria di queste dimensioni propriamente ‘moderne’ e trovare in
ciò la propria (più o meno blumenberghiana) legittimazione.1 L’interesse per le vite, riassunte in
un  carattere,  un  corso  di  azione,  o  un  episodio,  accompagna  l’affacciarsi  dell’individualità
moderna. Schizzi biografici intessono la Commedia dantesca come il Principe di Machiavelli, e
gli  umanisti  praticano ampiamente  la  scrittura  biografica.2 Tuttavia  biografie  e  autobiografie
* enrico.pasini@unito.it, Università degli Studi di Torino.
1 In effetti Blumenberg considera l’autobiografia una forma linguistica di disvelamento dell’io che spodesta la
conoscenza divina dell’animo umano, sostituita dal giudizio del pubblico, del forum dell’umanità, come nuovo
tribunale supremo, cui si propone non il proprio limitato, fragile, inconsapevole cammino, bensì il proprio sé
in modo pieno (HANS BLUMENBERG, Die Legitimität der Neuzeit, Frankfurt, Suhrkamp, 1966, p. 66).
2 JOZEF IJSEWIN, Die humanistische Biographie, in Biographie und Autobiographie in der Renaissance, a cura
di August Buck, Wiesbaden, Harrassowitz, 1983, pp. 1-20.  Un cenno alla  Commedia come «enciclopedia di
vite» in FRANCESCO SANTI, Biografia, autobiografia, autoagiografia nei secoli XII-XIII, «Hagiographica», XII,
2005,  pp.  377-87.  D’altra  parte,  non necessariamente  la  scrittura  di  sé  è  centrata  sul  soggetto/autore:  ad
esempio,  L’ostellerie  de  Pensee di  Charles  d’Orleans  fa  parte  di  un’allegoria  della  vita  (cfr.  ALBRECHT
CLASSEN, Die autobiographische Lyrik des europäischen Spätmittelalters, Amsterdam, Rodopi, 1991, pp. 269
sgg.).
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sono oggetti sospetti;3 vieppiù quelle filosofiche, dato l’ambiguo statuto della filosofia in ogni
tempo.
Era anche peggio nella prima modernità. Nella polemica che li oppose intorno al 1430, il
Panormita, autore di versi osceni, ebbe a criticare Antonio da Rho, che glieli rimproverava, per
aver tradotto le Vite di Svetonio, biografie di imperatori colme di episodi anch’essi osceni e vili.
Panormita stesso divenne poi biografo di Alfonso il Magnanimo, e  lì ci offre un punto di vista
d’epoca sulla biografia filosofica: richiama Senofonte, che scrisse sui detti e fatti di Socrate,
«quicquid  a  sapientissimo  viro  diceretur  efficereturve  memoria  ac  celebratione  dignum
existimans». Si dice in pieno accordo, bisogna tramandare per scritto il ricordo degli individui
eccellenti  e non lasciare che i  loro atti  e detti  si perdano; ma nell’epoca presente,  in campo
intellettuale, non trova nessuno di simile:
mihi  semper  excellentissimorum  hominum  vestigia  atramento  et  calamo  observari  debere
visum sit […]. Nostris quidem temporibus etsi non contigit virum videre, ut quondam oraculo
Apollinis sapientissimum iudicatum, certe contigit  Alphonsum intueri,  qui  sine controversia
[…] sapientissimus et fortissimus haberetur.4
Benché  i  tempi,  insomma,  gli  offrano  il  magnifico  Alfonso,  mancano  di  un  Socrate,
lasciando poco spazio all’idea di scrivere biografie intellettuali dei filosofi contemporanei.
Altrettanto possiamo dire dell’autobiografia, che «non è un genere letterario come gli altri»
– così esordisce il suo primo grande storico, Misch;5 in particolare non sarebbe kleinmenschlich,
meschina.6 Ma  ciò  non  vale  per  l’età  di  nostro  interesse,  la  quale  legge  nel  suo  Aristotele
preferito, quello dell’Etica nicomachea, che il magnanimo «non parla delle persone», né degli
altri né, specialmente, di sé.7 All’alba della modernità lo ripeterà, a proposito dello scrivere o
parlare di sé, Giovanni Pontano: «Minime autem magnanimus ipse aut praedicator rerum est
suarum, aut recitator»8. Similmente leggiamo in uno scritto di polemica di Leonardo Bruni: «Erit
3 Non c’è nulla di sospetto come un’autobiografia, né nulla è stato considerato opposto della storiografia come
la  biografia.  Cfr.  GIOVANNI LEVI,  The  Uses  of  Biography,  in  Theoretical  Discussions  of  Biography.
Approaches from History, Microhistory, and Life Writing, a cura di Hans Renders, Binne de Haan, Leiden,
Brill, 2014, pp. 59-74. Vedi però anche  HARALD TERSCH,  Vielfalt der Formen. Selbstzeugnisse der Frühen
Neuzeit als historische Quellen, in  Vom Lebenslauf zur Biographie. Geschichte, Quellen und Probleme der
historischen Biographik und Autobiographik, a cura di Thomas Winkelbauer, Horn, Waldviertler Heimatbund,
2000, pp. 69-98; IDEM, Frühneuzeitliche Selbstzeugnisse, in Quellenkunde der Habsburgermonarchie (16.-18.
Jahrhundert). Ein exemplarisches Handbuch, a cura di Josef Pauser, Wien, Oldenbourg, 2004, pp. 727-740.
4 ANTONIO PANORMITA,  De dictis et factis Alphonsi Regis Aragonum, Basileae, Ex officina Hervagiana, 1538,
Proœmium, c. a5r. Cfr. S. FLORO DI ZENZO Saggi su l’Umanesimo. Aspetti delle controversie fra humanitas e
pietas nel secolo XV, Napoli, Glaux, 1967, pp. 69-70; FULVIO DELLE DONNE, Le parole del principe. Effetto di
realtà e costruzione del consenso, in  Linguaggi e ideologie del Rinascimento monarchico aragonese (1442-
1503). Forme della legittimazione e sistemi di governo, a cura di Idem, Antonietta Iacono, Napoli,  FEDOA,
2018,  pp.  13-24;  e  la  Nota  aggiunta:  Il  Panormita  e  la  polemica  col  Raudense in  CARLO DIONISOTTI,
Miscellanea umanistica transalpina, «Giornale storico della letteratura italiana», CX, 1937, pp 253-300, poi in
Scritti di storia della letteratura italiana, I, 1935-1962, Roma, Edizioni di storia e letteratura, 2008, pp. 35-72.
5 GEORG MISCH, Geschichte der Autobiographie, I, 1, Leipzig-Berlin, Teubner, 1907, p. 3.
6 Ivi, p. 7.
7 οὐδ᾽ ἀνθρωπολόγος, Eth. Nic., IV, 8, 1125a5.
8 GIOVANNI PONTANO, De magnanimitate, in Opera omnia soluta oratione composita, Venetiis, In aedibus Aldi
et Andreae soceri, 1518, I, c. 239r-v.
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autem mihi de me brevissimus sermo; nam de se ipso loqui molestissimum est».9 Eppure, tempo
il Settecento e questa diventerà un’affettazione, come quando Montesquieu scrive: «Je vais faire
une assez sotte chose: c’est mon portrait».10
Biografia e autobiografia sono due facce delle cosiddette life narratives.11 Qui consideriamo
qui  l’autobiografia  sia  come  un  genere  particolare,  sia  come  un’attività,  l’autobiografismo,
rappresentato complessivamente nelle fonti dal più vasto insieme di testi che Misch chiama «der
autobiographische Schriftenkreis».12 Ciò permette di comprendervi testi che non rispettano certe
restrizioni poste dagli studiosi, come ad esempio la pretesa di completezza,13 né sono l’ideale
«autobiografia pura, che proibisce di dar spazio a dettagli d’invenzione».14 Di restrizioni siffatte
è tipico il ‘patto autobiografico’ di Lejeune, su cui si reggerebbe l’elemento ‘fiduciario’ di un
genere  innovativo,  sorto  negli  ultimi  due  secoli,  in  cui  una  persona  reale  narra  una  vita
individuale: a un elemento intratestuale, l’«identité de l’auteur, du narrateur, et du personnage»,
risponde  più  o  meno  una  realtà  extratestuale,  non  solo  formale,  secondo  un  «projet  de
sincerité».15 Rispetto a queste pretese, l’autobiografismo dei filosofi si ispira,  avant la lettre, a
Jane Eyre: «this is not to be a regular autobiography» – ivi nel senso che la narrazione, ancorché
onesta, è incompleta e a volte omissiva. Per i filosofi, sui quali il peso della veridicità è doppio,
non invocheremmo neppure la presunzione di onestà.16 Tacito, così spesso citato auguralmente
all’inizio di biografie e autobiografie della prima modernità, osserva (Agric., I, 3) che molti sono
indotti  all’autobiografia  «fiduciam  potius  morum  quam  adrogantiam».  Molti  filosofi  ne
confezionano con tale impegno giustificatorio, da far dubitare della loro fiducia nella propria
virtù o nell’evidenza di essa.
Le  questioni  di  demarcazione  sono  però  poco  importanti  e,  al  nostro  fine,  forse
controproducenti: sarebbe più fruttuoso pensare (con Bruss) che le regole degli atti autobiografici
9 E  poco  oltre:  «nescio  quomodo,  nulla  in  re  nostra  quam  de  nobis  ipsis  intolerabilior  videtur  oratio»
(LEONARDO BRUNI, Orazione contro un ciarlatano maldicente, in Opere letterarie e politiche, a cura di Paolo
Viti, Torino, UTET, 1996, p. 354).
10 CHARLES-LOUIS MONTESQUIEU, Mes pensées, in Œuvres complètes, a cura di Roger Caillois, Paris, Gallimard,
1949, I, p. 975.
11 SIDONIE SMITH, JULIA WATSON,  Reading Autobiography. A Guide for Interpreting Life Narratives, Chicago,
University of Minnesota Press,  2001. A loro volta sono parte dei  life writings o,  come si dice di recente,
egodocuments (per attribuire dignità di fonti storiche a documenti soggettivi e pertanto incerti), su cui vedi
Egodocuments and History. Autobiographical Writing in Its Social Context since the Middle Ages , a cura di
Jacques  Presser,  Rudolf  Dekker,  Hilverum,  Verloren,  2002;  cfr.  anche  FRANCESC ESPINET,  Teoria  dels
egodocuments. La literatura del jo i la història, Barcelona, Llibres de l’Índex, 1994 che a p. iv li contrappone
al concetto, diffusosi dagli anni 1880-90, di Lebensdokumente.
12 GEORG MISCH, op. cit., p. v.
13 Anche per la biografia strettamente definita vale una sorta di obbligo alla completezza: un resoconto della vita
di  un  uomo  dalla  nascita  alla  morte,  ARNALDO MOMIGLIANO,  The  Development  of  Greek  Biography,
Cambridge, Cambridge UP, 1971, 19932, p. 11; tr. it. Lo sviluppo della biografia greca, a cura di Guido Donini,
Torino, Einaudi, 1974, p. 13; tuttavia nella stessa pagina Momigliano osserva che il paradosso della biografia è
di dover offrire sempre parte pro toto.
14 PIERRE BRUNEL, Introduction aux autobiographies, «Revue de littérature comparée», LXXXII, 1, 2008, pp. 7-22
(p. 12).
15 PHILIPPE LEJEUNE,  Le pacte autobiographique, Paris, Seuil, 1975, p. 14;  IDEM,  Autobiographie en France,
Paris, Colin, 1971, pp. 13, 15, 30. Agostino o Abelardo sono per lui eccezioni, rispetto a un panorama in cui le
condizioni dell’autobiografismo non esistono.
16 Ma anche dagli esempi dei santi viene l’idea che l’autobiografia è inaffidabile.
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possano  essere  modificate  con  una  certa  libertà  da  autori  e  lettori.17 Le  scritture  di  sé
costituiscono, secondo Gusdorf, «une région privilégiée»,18 per la quale è sufficiente l’identità di
chi scrive «en un moment précis dans la perspective de sa destinée».19 C’è una varietà di tali
scritture  nella  filosofia  moderna,20 dai  rendiconti  dei  propri  scritti  agli  sprazzi  autobiografici
incorporati  nelle  opere;  prefazioni,  poemi,  lettere,  sermoni  de vita  propria.21 Se ne  scrivono
anche  di  funzionali:  il  curriculum  di  Benjamin  (con  rivendicazione  della  programmatische
Absicht della sua carriera),22 non è così diverso da quello di Cusano.23 Vi sono autobiografismi
‘parziali’,  in  funzione  esemplare  e  programmatica,  e  ‘finali’,  in  funzione  rammemorativa  e
giustificativa: i primi con chiara funzione pubblica, i secondi esibizione di una funzione privata.
Non sono tutti intesi come canoniche autobiografie,24 e neppure sono tutti scritti in ‘io’.25 Fuori
dalle Confessioni Rousseau, che pure ha piena consapevolezza del significato del passaggio alla
prima  persona,26 scrive  di  sé  anche in  terza  persona,  in  forma di  ‘eterobiografia’27 –  il  che
17 Come suggerito in ELIZABETH W. BRUSS, Autobiographical Acts. The Changing Situation of a Literary Genre,
Baltimore, Johns Hopkins UP, 1976, pp. 6, 16, 170, in quanto le marche identificative dell’autobiografia, quale
atto di comunicazione, dipendono da regole sociali della letteratura.
18 GEORGES GUSDORF,  Lignes de vie 2. Auto-bio-graphie, Paris, Odile Jacob, 1991, p. 9. Cfr. anche IDEM,  Les
écritures du moi, Paris, Editions Odile Jacob, 1991. Su Gusdorf e Misch, cfr.  FRANÇOIS GENTON,  Georges
Gusdorf et l’«écriture de soi». De la théorie à la pratique, in Écritures autobiographiques. Entre confession et
dissimulation, a cura di Jean-Marie Paul, Anne-Rachel Hermetet, Rennes, PU, 2010.
19 GEORGES GUSDORF, op. cit., p. 12.
20 AMÉLIE O. RORTY, Witnessing Philosophers, «Philosophy and Literature», 22, 2, 1998, pp. 309-327; poi con
modifiche Preface, in  EADEM,  The Many Faces of Philosophy. Reflections from Plato to Arendt, New York,
Oxford UP, 2003, pp. xi-xxix.
21 CONSTANTIJN HUYGENS,  De vita propria sermonum inter liberos libri duo,  a cura di  Peter H. Peerlkamp,
Harlemi, A. Loosjes, 1817.
22 WALTER BENJAMIN, Gesammelte Schriften, VI, Frankfurt, Suhrkamp, 1985, p. 213 sgg.
23 Kurze Autobiographie des Nikolaus von Kues, in  Acta Cusana. Quellen zur Lebensgeschichte des Nikolaus
von Kues, I, Lieferung 2, a cura di Erich Meuthen, Hermann Hallauer, Hamburg, Meiner, 1983, n. 849, p. 603.
24 Gli scritti di Franklin, Adams, Jefferson, capisaldi della narrazione settecentesca americana dell’exemplary
self, si chiamano memoir, o history, e sono battezzati ‘autobiografie’ nell’Ottocento. Quella di Franklin diventa
anzi un modello, benché egli non sia affatto interessato a mostrarsi speciale e si senta piuttosto ‘tipico’. Cfr.
RUTH BANES,  The Exemplary Self. Autobiography in Eighteenth-Century America, «Biography», V, 3, 1982,
pp. 226-239, p. 228;  STEPHEN CARL ARCH,  Besides Benjamin Franklin. Autobiography in America, 1750-
1800, in Egodocuments and History, cit., pp. 125-136 («Where Rousseau wishes to be original and singular,
Franklin wishes to be imitative and typical», p. 125).
25 Non vale solo per i filosofi: anche in altre testimonianze di sé si sceglie la forma impersonale di un rapporto
(usa  il  termine  ‘Berichterstattung’  BENIGNA VON KRUSENSTJERN,  Buchhalter  ihres  Lebens.  Über
Selbstzeugnisse aus dem 17. Jahrhundert, in  Das dargestellte Ich. Studien zu Selbstzeugnissen des späteren
Mittelalters und der frühen Neuzeit, a cura di Klaus Arnold  et alii, Bochum, Winkler, 1999,  pp. 139-146);
all’opposto, inizialmente le ‘storie di casi’ sono anche forme di auto-relazione del medico (in merito e sulla
progressiva  spersonalizzazione,  GIANNA POMATA,  Sharing  Cases:  The  observationes  in  Early  Modern
Medicine, «Early Science and Medicine», XV, 3, 2010, pp. 193-236).
26 Come quando nella  Professione di fede del vicario savoiardo fa dire al narratore: «Je me lasse de parler en
tierce personne, et c’est un soin fort superflu; car vous sentez bien, cher concitoyen, que ce malheureux fugitif
cest moi-même» (JEAN-JACQUES ROUSSEAU, Œuvres complètes, VIII, Écrits pédagogiques 2, a cura di Tanguy
L’Aminot, Genève, Slatkine, 2012, p. 671).
27 JEAN-FRANÇOIS PERRIN, S’écrire en tierce personne. Rousseau juge de Jean-Jacques, «AJJR», IL, 2010, pp. 13-
45;  DAPHNA ERDINAST-VULCAN,  Heterobiography. A Bakhtinian Perspective on Autobiographical Writing,
«Life Writing», XV, 2018, pp. 413-430 (il concetto bachtiniano della necessità dell’io di andare oltre se stesso
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peraltro,  nell’apparente  trasparenza,  aumenta  l’opacità,  sebbene  mascherata  dall’abbondanza
espressiva.28 
Ma qui non non punteremo l’attenzione sulla veridicità fattuale, bensì sulla funzione di tali
scritture; il  che comporta,  anche, chiedersi se vi sia un modo proprio dei filosofi  di scrivere
un’autobiografia, o un possibile scopo filosofico – evitando però di farne un mito. La tradizione
otto-novecentesca  di  studi  mitizza  infatti  sia  l’autobiografia  canonica,  sia  i  momenti
autobiografici  in  testi  d’altro  genere,  in  funzione  di  una  visione  alquanto  immaginaria
dell’identità  di  persona  e  opera.29 In  particolare  sono  mitizzate  le  autobiografie  dei  filosofi,
specie secondo il cliché che gli autori, da Agostino a Sartre, siano filosofi dotati di «unyielding
self-examination».30 Trascurando  l’ovvia  pre-selezione  dei  casi  rilevanti,  è  come  se
l’autobiografia dei filosofi mostrasse un raddoppiamento del rapporto tra io e introspezione, nel
racconto autobiografico e nella riflessione filosofica: i filosofi che scrivono di sé invariabilmente
riunirebbero queste dimensioni, coinvolgendo il lettore nel presunto esercizio di conoscenza di
sé. Solo una visione idealizzata, che si trova paradossalmente in linea con Misch,31 può attribuire
a  Descartes  e  Nietzsche  questo  intento  nello  scrivere  di  sé,  per  quanto  potessero  coltivarlo
altrimenti;  né  attribuirne  a  Rousseau  –  che  pure,  nelle  Rêveries,  lo  chiama  espressamente
“s’éclairer en dedans”32 – l’intenzione piena e sincera. In Descartes, del resto, di questo sé, una
volta scoperto, non vi è nessuna ‘storia’.
C’è  anche  un  problema  teorico:  se  e  quanto  l’atto  autobiografico,  se  compiuto  da  un
filosofo,  possa essere parte  dell’azione filosofica dell’autore.  D’altra  parte,  non ha per  forza
qualità poetica o letteraria, non sempre presenta l’unicità e irripetibilità cui, si dice, dovrebbe
aspirare;33 e  allora dovrebbe avere una funzione ‘filosofica’,  o  connessa con la  filosofia.  La
maggior  parte  degli  ‘usi’ ipotizzati  nella  recente  vague di  studi  sono però,  al  meglio,  meta-
filosofici, o di filosofia dello scrivere di sé.34 A volte si adduce che l’autobiografia del filosofo ci
per presentare ciò che deve essere esprime la tensione tra elemento centripeto e centrifugo dell’autobiografia). 
28 Cfr.  DOMINIQUE FROIDEFOND,  Jean-Jacques  Rousseau:  le  trop-plein  et  le  non-dit  dans  la  ‘Première
promenade’, «AJJR», XLI, 1997, pp. 109-129.
29 Cfr. MICHAEL JAEGER, Autobiographie und Geschichte. Wilhelm Dilthey, Georg Misch, Karl Löwith, Gottfried
Benn, Alfred Döblin, Stuttgart-Weimar, Metzler, 1995.
30 J.  LENORE WRIGHT,  The  Philosopher’s  ‘I’.  Autobiography  and the  Search  for  the  Self,  New York,  State
University  of  New York  Press,  2006,  p.  2;  vedi  anche  PAUL TRAINOR,  Autobiography  as  Philosophical
Argument: Socrates, Descartes, and Collingwood, «Thought», LXIII, 4, 1988, pp. 378-96.
31 «The mind interprets itself and gives rise to various degrees of self-awareness.  Augustine,  Descartes,  and
Rousseau model their self-presentations upon this view of the self» (J. LENORE WRIGHT, op. cit., p. 10).
32 «J’en ai beaucoup vu qui philosophaient bien plus doctement que moi, mais leur philosophie leur était pour
ainsi dire étrangère. [...] ils travaillaient pour instruire les autres, mais non pas pour s’éclairer en dedans»,
JEAN-JACQUES ROUSSEAU,  Œuvres complètes,  III,  Les rêveries du promeneur solitaire, a cura di Frédéric S.
Eigeldinger, Genève, Slatkine, 2012, IIIe prom., p. 487. Cfr. MARCO MENIN, ‘S’éclairer en dedans’. Rousseau
and the Autobiographical Construction of Truth, «Life Writings», XV, 2018, pp. 321-334.
33 «Uniqueness  and  unrepeatability»  di  contro  a  «sameness  and  repetition»,  secondo  MARK FREEMAN,
Autobiographical  Understanding  and  Narrative  Inquiry,  in  Handbook  of  Narrative  Inquiry.  Mapping  a
Methodology, a cura di D. Jean Clandinin, Thousand Oaks (CA), Sage, 2006, pp. 120-145: 121.
34 «The relationship between conceptual abstractions and the subjectivities of the philosophers who created them;
the frustrating limitations of language to recapture lived experience; the fragilities of memory; the problem of
ascribing meaning to experiences that elude coherent explanation; the persistent risk of self-deception» (D. L.
LEMAHIEU, CHRISTOPHER COWLEY,  Philosophy and Life Writing, «Life Writings»,  XV, 2018, pp. 301-303:
301).
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insegni qualcosa sul suo ‘stile’, scritti, pensieri, che altrimenti non sapremmo. Così si estende
alla storia della filosofia il rapporto incerto, cui si è già accennato, tra storiografia e biografia,
con  l’ovvio  problema  dell’intrinseca  inaffidabilità  delle  scritture  di  sé.  In  alternativa,
l’autobiografia dovrebbe contenere e rivelare una teoria dell’identità o dell’Io;35 ma questa non è
che  una  variante  della  presunta  corrispondenza  tra  vita  e  opere,  ristretta  al  campo  visuale
dell’autore.  «All  this  is  autobiography,  not philosophy», scriverà Bertrand Russell  a Ottoline
Morrell  nel  1912.36 Vi  è  infine l’idea che l’autobiografismo permetta  un genere specifico di
‘lavoro filosofico’, uno stile filosofico più ‘impegnato’ di quello professionalizzato, impersonale
e ‘tecnico’ delle divere forme storiche di filosofia ‘analitica’.37 La filosofia sembra essere, in
certe tradizioni, un’attività personale; ma non per il racconto di sé in quanto tale, bensì per la
testimonianza e l’engagement reali.38
Nella tradizione, d’altronde, non abbondano gli esempi classici di scritture di sé il cui valore
filosofico sia certo. È nota però la lettera VII di Platone, che si rivolge ai partigiani di Dione con
un  racconto  autobiografico  il  cui  scopo  non  è  soltanto  giustificare  la  propria  condotta,  ma
mostrare la coerenza della dottrina politica di Platone con le sue azioni e con la sua filosofia.39
Benché non si possa dire che venga presa a modello,  tante autobiografie di  filosofi  moderni
hanno uno scopo simile.
Molto si è discusso in che rapporto le scritture di sé della modernità stiano a quelle antiche.
Potrebbe  esserci  discontinuità:  invece  di  una  costante  eterna  dell’umano,40 l’esplosione
autobiografica  suggerirebbe  la  preminenza  dell’‘autoconsapevolezza  storica’  dell’uomo
35 Ad esempio JO-ANN PILARDI,  Simone de Beauvoir’s Notion of the Self. Philosophy Becomes Autobiography,
«DAI», I, 1990, pp. 32-53, paragona il ‘sé’ negli scritti filosofici di Beauvoir con la presentazione di sé in quelli
autobiografici.
36 Cit. in RAY MONK,  Bertrand Russell. The Spirit of Solitude 1872-1921, New York, The Free Press, 1996, p.
255.
37 Cfr.  THOMAS MATHIEN,  D. G. WRIGHT,  Introduction,  in  Autobiography as Philosophy: The Philosophical
Uses of Self-Presentation,  a cura di Thomas Mathien, D. W. Wright, London-New York, Routledge, 2006;
DONALD P. VERENE, The Limits of Argument. Argument and Autobiography, «Philosophy & Rhetoric», XXVI,
1, 1993, pp. 1-8.
38 È peraltro l’engagé Sartre, autore di biografie e di un’autobiografia di difficile classificazione disciplinare, a
distinguere in un altro testo autobiografico la scrittura letteraria, in quanto «modo di dire tre o quattro cose a
un  tempo»,  da  quella  filosofica,  in  cui  «ogni  frase  deve  avere  un  solo  senso»  (JEAN-PAUL SARTRE,
Autoportrait à soixante-dis ans, in Situations, X, Gallimard, 1976, pp. 137-138; l’esempio di testo stratificato
che Sartre propone è proprio Les mots). Cfr. BRUNO CLÉMENT, La philosophie au risque de l’autobiographie,
«Rue Descartes», XLVII, 1, 2005, pp. 31-44; PAUL J. EAKIN, Sartre in Fictions in Autobiography. Studies in the
Art of Self-Invention, Princeton, UP, 1985, cap. III.
39 LUC BRISSON,  La Lettre VII de Platon, une autobiographie?, in L’invention de l’autobiographie d’Hésiode à
saint Augustin, a cura di Marie-Francoise Baslez et alii, Paris, Presses de l’ENS, 1993, pp. 37-46. Vedi anche
HAYDEN W. AUSLAND,  La ‘seconde navigation’ dans la philosophie politique de Platon, «Revue française
d’histoire des idées politiques», XVI, 2, 2002, pp. 275-293; FRANCESCO FORCIGNANÒ, La debolezza strutturale
del linguaggio nella Settima lettera di Platone, «Ética e filosofia política», II, 19, 2016, pp. 153-181; Plato at
Syracuse. Essays on Plato in Western Greece with a New Translation of the Seventh Letter by Jonah Radding ,
a cura di Heather L. Reid, Mark Ralkowski, Sioux City, Parnassos Press-Fonte Aretusa, 2019.
40 L’Ewig-Menschliche del poli-biografo novecentesco EMIL LUDWIG, Die Kunst der Biographie, Paris, Phénix,
1936, a p. 20 contrapposto allo Zeitlich-Gewandelte come più avvincente e al tempo stesso più istruttivo.
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moderno.41 Se nella biografia classica l’unità pratica della vita è assicurata dall’unità dell’ethos,42
il  passaggio  all’autobiografia,  creatura  del  Settecento,  riconosciuta  e  denominata  stabilmente
nell’Ottocento, porterebbe a un salto nella consapevolezza di sé dell’individuo moderno rispetto
all’individualità etica degli antichi.43
L’autobiografia filosofica avrebbe un ruolo cruciale in questa discontinuità, lo spartiacque
essendo solitamente considerate le  Confessioni di Rousseau, con l’incipit programmatico ben
noto.44 Questo  porterebbe  a  dire  che  d’allora  l’autobiografia,  in  quanto  ha  per  oggetto  un
moderno sé,  definisce  socialmente  e  intellettualmente  più  delle  altre  opere  la  modernità  dei
filosofi.  Ma da  una  parte  molte  autobiografie  di  filosofi  moderni  non pretendono un valore
filosofico; e all’opposto, per averlo appieno occorre in esse e, come vedremo, vi è stato, qualcosa
di più del puro atto autobiografico. Inoltre, non tutti i filosofi moderni aderiscono a una visione
positiva dell’autobiografia. Il principale – per noi – documento autobiografico di Pascal viene da
lui cucito sotto una fodera,45 cioè conservato rendendolo affatto privato e dunque negato come
‘documento’; e già nel 1670 appare il suo famoso giudizio sull’autobiografismo: «Le sot projet
que Montaigne a eu de se peindre».46
In ogni modo, vi è anche continuità e intreccio. Non è del resto un genere di scrittura che si
sviluppi nella pura interiorità e senza contesto né modelli.47 L’età dell’Umanesimo conosce  la
tradizione dei  memorabilia e  le biografie degli antichi, inclusi letterati, artisti, filosofi, e a sua
volte  ne  produce.  Le  ‘vite’,  interessanti  in  quanto  ‘esemplari’,48 diventano  un  modello  per
41 KARL J. WEINTRAUB,  Autobiography and Historical Consciousness, «Critical Inquiry»,  I, 4, 1975, pp. 821-
848.
42 TILMAN KRISCHER, Die Stellung der Biographie in der Griechischen Literatur, «Hermes», CX, 1, 1982, pp. 51-
64 («die Einheit der Handlung durch die Einheit des ἦθος vollständig ersetzt ist», p. 63).
43 Secondo  GEORG MISCH,  op.  cit.,  p.  46,  il  Rinascimento confermerebbe,  nel  riprenderlo,  il  carattere della
biografia  greca  di  voler  rappresentare  l’immagine  piena  di  un  individuo  («ein  volles  individuelles
Menschenbild»);  nell’autobiografismo moderno si  perderebbe l’ideale  estetico  di  una totalità  che  rendeva
superfluo il parlare di sé. Si guadagnerebbe però, nello scrivere di sé che si fonda sulla «Gestaltung des Lebens
aus  dem  Bewußtsein  der  Persönlichkeit»  (pp.  7-8),  l’accesso  a  una  necessaria  ‘soglia  di  coscienza’
(«Bewußtseinsschwelle», p. 47).
44 «Je veux montrer à mes semblables un homme dans toute la vérité de la nature; et cet homme ce sera moi»
JEAN-JACQUES ROUSSEAU,  Œuvres complètes,  I,  Œuvres Autobiographiques.  Les Confessions 1,  a  cura di
Raymond Trousson, Genève, Slatkine, 2012, p. 67. ALAIN GIRARD, Le journal intime, Paris, PUF, 1986, p. 45,
descrive la prima pagina delle Confessions come «une véritable déclaration des droits du moi». Mentre, come
abbiamo  visto,  Lejeune  adotta  precisamente  questo  schema,  GEORGES GUSDORF,  De  l’autobiographie
initiatique à l’autobiographie genre littéraire, «Revue d’histoire littéraire de la France»,  LXXV, 6, 1975, pp.
957-994, vi vede soltanto la secolarizzazione dell’impulso perenne umano alle forme diverse della ‘littérature
du Moi’.
45 Il Mémorial, ritrovato dopo la morte (Brunschvicg I, 3; Lafuma 913).
46 Pensées de M. Pascal sur la religion et sur quelques autres sujets, qui ont esté trouvées après sa mort parmy
ses papiers, Paris, G. Desprez, 1670, pp. 284-285. Corrisponde a Brunschvicg 62, Lafuma 780. Cfr. Pascal.
Entretien avec M. de Sacy.  Original  inédit,  a  cura di  Pascale Mengotti,  Jean Mesnard,  Paris,  Desclée de
Brouwer, 1994. Si rimanda a RAYMOND C. LA CHARITÉ, Pascal’s Ambivalence toward Montaigne, «Studies in
Philology», LXX, 2, 1973, pp. 187-198.
47 Sulla  relazione  tra  autobiografia  e  tradizione,  luogo,  ecc.,  cfr.  JAMES S.  AMELANG,  Transcultural
Autobiography, or The Lives of Others, in  Selbstzeugnis und Person. Transkulturelle Perspektiven, a cura di
Claudia Ulbrich et alii, Wien, Böhlau, 2012, pp. 77-86.
48 Cfr. TIMOTHY HAMPTON, Writing from History. The Rhetoric of Exemplarity in Renaissance Literature, Ithaca-
London, Cornell UP, 1990.
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l’autobiografia e questa, a volte, vi si mescola; altrettanto vale per le vite cristiane, le vite dei
santi.49 Già nella raccolta biografica con cui san Girolamo emula Svetonio, l’ultima sezione (De
vir.  ill.,  CXXXV)  è  dedicata  alle  origini,  agli  scritti  e  alle  traduzioni  dell’autore.  A metà  del
Quattrocento  Giannantonio  Campano,  biografo  di  papi  e  autobiografo,  scriverà:  «ipse  simul
testis et autor ero».50
Anche intorno ad Agostino è stata proposta più volte una contrapposizione radicale tra modo
moderno e  antico  della  scrittura  di  sé.  Nel  caso  delle  Confessioni,  pure  irriducibili  al  resto
dell’opera,  non  si  tratterebbe  di  ‘autobiografia’,51 mentre  l’autobiografismo  moderno  –
Montaigne e Rousseau – rappresenterebbe la rottura totale con l’approccio del santo.52 Agostino
si rivolge a Dio e non ha che fastidio per la curiosità dei lettori umani, a meno che la carità li
spinga a credere nella sua confessione e ne prendano esempio per convertirsi.53 Le Confessioni
sono, in quanto racconto di conversione,  veramente un modello: l’exemplum negativo che si
rovescia. Ma non tutti seguono il modello con acquiescenza. Guibert de Nogent, benedettino,
autore di inni mariani e critiche delle false reliquie, conservatore e moderno insieme, scrive già
negli anni ’20 del  XII secolo un  De vita sua sive Monodiarum libri tres54 con la confessione
iniziale,  l’esaltazione  agostiniana  della  madre;  ma  descrive  uno  sviluppo,  una  progressione
spirituale, non una conversione, e la ‘monodia’ narra una vita sua privata, segreta, di lui solo.
49 Proprio  a  quest’epoca  si  assiste  al  passaggio  dall’agiografia  all’autoagiografia,  quando  il  santo  diviene
‘committente di se stesso’: cfr.  ANTONELLA DEGL’INNOCENTI,  La mistica femminile tra agiografia e auto-
agiografia, in  L’autobiografia nel Medioevo, Spoleto, Centro italiano di studi sull’alto Medioevo, 1998, pp.
187-210; CARLO DELCORNO, Biografia, agiografia e autoagiografia, «Lettere italiane», LI, 2, 1999, pp. 173-
196;  i  saggi  nella  sezione  IV di  CLAUDIO LEONARDI,  Medioevo  latino.  La cultura  dell’Europa cristiana,
Firenze, Sismel, 2004.
50 Cit.  in  KARL A.  E.  ENENKEL,  Die  Erfindung  des  Menschen.  Die  Autobiographik  des  frühneuzeitlichen
Humanismus von Petrarca bis Lipsius, Berlin, De Gruyter, 2008, p. 232.
51 Per primo HEINRICH BÖHMER, Die Lobpreisungen des Augustinus, «Neue Kirchliche Zeitschrift», XXVI, 1915,
pp. 419-438, 487-512, sostenne esser le  Confessioni «keine Autobiographie, keine Beichte», bensì canto di
lode:  «ein großes  Lob- u.  Dankgebet»  (p.  438);  cfr.  anche  MELCHIOR VERHEIJEN, Eloquentia pedisequa.
Observations sur le style des Confessions de St. Augustin, Nijmegen, Dekker & Van De Vegt, 1949. Tuttavia
WILLIAM SPENGEMANN,  The Forms of  Autobiography. Episodes in the History of  a Literary Genre ,  New
Haven (CT), Yale UP, 1980, vede in esse il testo primitivo che fonda le tre forme essenziali dell’autobiografia
(storica, di narrazione personale; filosofica, di interpretazione della vita; poetica, di espressione di sé).
52 Da  ultimo  JEAN-LUC MARION,  Au  lieu  de  soi.  L’approche  de  saint  Augustin,  Paris,  PUF,  2008.  Cfr.  la
discussione  in  NICOLAS WEILL,  Au lieu  de  soi.  Écriture  de  soi  et  vérité,  «Revue de  métaphysique  et  de
morale»,  LXIII,  3,  2009,  pp.  421-434,  il  quale  vede  continuità  nell’autobiografismo  terapeutico
dell’Illuminismo  moderato  tedesco.  Già  SAMANTHA THOMPSON,  The  Confessions  of  Saint  Augustine:
Accessory to Grace, in Autobiography as Philosophy. The Philosophical Uses of Self-Presentation, a cura di
Thomas Mathien, D. G. Wright, New York, Routledge, 2006, pp. 31-63, evidenziava il significato filosofico
dello spostamento di attenzione dall’aspetto devozionale a quello autobiografico.
53 «Quid mihi ergo est cum hominibus, ut audiant confessiones meas, quasi ipsi sanaturi sint omnes languores
meos? Curiosum genus ad cognoscendam vitam alienam, desidiosum ad corrigendam suam»  (Conf., X, 3);
«Dicit enim eis caritas, qua boni sunt, non mentiri me de me confitentem, et ipsa in eis credit mihi» ( ibidem);
«Indicabo me talibus: respirent in bonis meis, suspirent in malis meis» (X, 4).
54 GUIBERT DE NOGENT,  Autobiographie,  a cura di Edmond-René Labande, Paris, Belles lettres, 1981. Ma il
genere della confessione rimane vivo, con una ripresa nelle narrazioni autobiografiche di conversione dell’età
della Riforma (KAI BREMER,  «Conversus, confirma fratres tuos». Zum ‘Ich’ in Konversionsberichten in den
ersten Jahrzehnten nach der Reformation, «zeitenblicke», n. s.,  I, 2, 2002,  Das ’Ich’ in der Frühen Neuzeit,
http://www.zeitenblicke.de/2002/02/bremer/).
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Il  segno  della  segretezza  ritorna,  com’è  noto,  in  Petrarca.  Il  Secretum è  in  apparenza
un’imitazione  boeziana:  Boezio  è,  con  Agostino,  il  più  classico  racconto  di  conversione  e
consolazione, quest’ultima forse più inscenata che reale. Nel  Secretum la Verità, invece della
Filosofia, appare a Francesco, meditabondo sul suo destino, e si fa accompagnare proprio da
Agostino, il cui ruolo è mostrare a lui l’incompatibilità tra la gloria poetica e una vita dedicata a
Dio.  Questa  messinscena  dei  segreti  del  proprio sé  – perciò  egodocument –  rimane tuttavia
aperta, con Agostino che non cessa di ammonire Petrarca, il  quale, però, forse si pente delle
proprie cure mondane, ma non si converte, in quanto il desiderio di esse lo sopraffà:55 ed è la
prima  grande  frattura  tra  il  dovere  di  conversione  e  la  libera  scrittura  di  sé,  che  apre  una
dimensione cruciale dell’autobiografismo moderno e rompe con il suo sfondo di scrittura devota
dell’io.56
L’io agostiniano è infatti  sbilanciato nel  suo appoggiarsi  a  Dio per  la  propria  esistenza,
effettiva  dopo  la  conversione,  e  prima  falsa:  un  passaggio  evidenziato  nel  libro  X dalla
contrapposizione di qualis fuerim ed ego sim. Quando Petrarca prende lui e Boezio a modello, in
apparenza l’autobiografismo è scelto come strumento per presentare la propria religiosità. Ma
con Petrarca abbiamo un decisivo spostamento che caratterizzerà l’età nuova: l’autobiografia è
scritta non per il cielo, o per condurvi, ma per il mondo, e per collocarsi in esso e nel corso del
suo tempo, presente e dei posteri.57
Così è per l’autobiografica Lettera alla posterità,58 sorta in un intreccio non del tutto chiarito
con la solenne  Vita che gli dedica Boccaccio.59 Per Boccaccio, che più volte biografizza lui e
Dante, Petrarca è un contemporaneo esemplare, di cui bisogna illustrare non soltanto eventi e
55 «Sed desiderium frenare non valeo»; e, come aveva fatto dire ad Agostino nel  I libro, «Desiderium potentia
consequitur» (FRANCESCO PETRARCA,  Prose, a cura di G. Martellotti et alii, Milano-Napoli, Ricciardi, 1955,
pp. 214, 44).
56 Sul quale cfr.  BRIAN STOCK,  Reading, Writing, and the Self. Petrarch and His Forerunners, «New Literary
History», XXVI, 4, 1995, pp. 717-730. Continuità con la pratica medievale della confessione è proposta invece
da T.  C.  PRICE ZIMMERMANN,  Confession and Autobiography in  the Early  Renaissance,  in  Renaissance.
Studies in Honor of Hans Baron, a cura di A. Molho, J. Tedeschi, Firenze, Sansoni, 1971, pp. 131-134.
57 «Die  Renaissance-Autobiographie  ist  ein  Buch für  die  Welt,  nicht  für  den  Himmel»,  CHRISTOF WEIAND,
Domestische  und  autobiographische  Schrift.  Zur  Poetik  der  Selbstdarstellung  in  der  italienischen
Renaissance,  Autobiographie  und Selbstportrait  in  der  Renaissance,  a  cura  di  Gunter  Schweikhart,  Köln,
König, 1998, p. 13-22: 19. Non che Agostino non voglia essere letto: FRANCA ELA CONSOLINO, Interlocutore
divino e lettori terreni: la funzione-destinatario nelle Confessioni di Agostino, «Materiali e discussioni per
l’analisi dei testi classici», VI, 1981, pp. 119-146. Cfr. JOHN D. SYKES JR., Augustine and Rousseau. Confessio
Laudis, Confessio Peccatorum, and the Nature of the Self, in God and Self in the Confessional Novel, Cham,
Palgrave Macmillan, 2018, che sottolinea lo spostamento moderno dell’audience da Dio al lettore.
58 Ora edita da LAURA REFE, I fragmenta dell’epistola Ad posteritatem di Francesco Petrarca, Messina, Centro
Internazionale di Studi Umanistici, 2014; cfr. anche ROBERTA ANTOGNINI, Familiarium rerum liber. tradizione
e autobiografia, in Petrarch and the Textual Origins of Interpretation, a cura di Teodolinda Barolini, H. Wayne
Storey, Leiden,  Brill,  2007, pp. 205-229;  EADEM,  Il  progetto autobiografico delle Familiares  di Petrarca,
Milano,  LED,  2008;  analisi  a  un tempo dettagliate  e  spicciative  in  KARL A.  E.  ENENKEL,  Modelling the
Humanist.  Petrarch’s  Letter  to  Posterity,  in  Modelling  the  Individual.  Biography  and  Portrait  in  the
Renaissance, a cura di Betsy De Jong-Crane et alii, Amsterdam, Rodopi, 1998, pp.11-50. 
59 Cfr. LAURA REFE, Boccaccio e Petrarca tra biografia e autobiografia, «Studi petrarcheschi», XXVII, 2014, pp.
121-143,  che critica la  lettura di  GIUSEPPE BILLANOVICH,  Petrarca letterato.  I.  Lo scrittoio del  Petrarca,
Roma, Edizioni di storia e letteratura, 1947, pp. 134-143, della  Ad posteritatem come risposta al  De vita et
moribus Francisci Petracchi de Florentia di Boccaccio.
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opere, ma il carattere personale: maestro e modello.60 Petrarca vuole porsi come modello da sé e,
ovviamente,  neppure  qui  segue  fedelmente  Agostino,  anche  se  l’abito  della  confessione
riuscirebbe,  per  la  sua  devozione,  ancora  naturale.  Invece  segue  un  po’  l’esempio
dell’autobiografia di Ovidio,61 un po’ quello delle vite dei poeti di Svetonio, trasmesso da Donato
nella forma delle biografie prefatorie di tradizione alessandrina:62 una parte è dedicata al ritratto
fisico e morale, al carattere; la seconda agli eventi della vita e alle opere. Una visione classica di
sé, che sarà influente e anche direttamente imitata.63
Petrarca, che pure scrive di filosofia, non attribuisce valore filosofico alla descrizione della
sua vita, bensì un valore personale, racchiuso nel rapporto tra immagine di sé e fama postuma.
Ma  questa  ha  comunque  dimensione  intellettuale:  Petrarca  si  presenta  come  salvatore
dell’antichità e anello ambivalente tra passato classico, presente cristiano e incerto futuro.64 Nulla
qui,  come nel  Secretum,  si  orienta  alla  conversione:  del  resto  il  modello  per  le  parti  meno
positive della sua vicenda è piuttosto Abelardo, la massima eccezione alle autobiografie cristiane
come storie di conversione.65
Le confessioni e i racconti di conversione sono narrazioni che non hanno necessariamente
un finale, «che propriamente non spiegano una storia», ma prevedono due elementi inseparabili:
«il  riferimento alla  propria  colpevolezza e  la  necessità  di  discolparsi,  di  chiedere  perdono a
un’entità superiore […] e così giustificarsi, coonestar-si».66 Da Petrarca in poi, i moderni fanno il
secondo senza il primo. Molte autobiografie di filosofi si propongono principalmente questo fine,
a sua volta duplicemente declinato: giustificare la propria vita e rivendicare la propria coerenza.
Nell’ottobre del 1600, Giusto Lipsio verga una lettera autobiografica indirizzata all’allievo
Johannes Woverius, poi suo biografo.67 È scritta, appunto, per difendere la sua reputazione contro
certi livorosi calunniatori e, al tempo stesso, mostrare la propria aderenza all’ideale stoico del
sapiente che si era tanto sforzato di riportare in auge.68 Anche l’autobiografismo di Hobbes si
60 JOHANNES BARTUSCHAT,  Le  ‘De  vita  et  moribus  Domini  Francisci  Petracchi’ de  Boccace ,  «Chroniques
italiennes»,  XVII, 3/4, 2000, pp. 81-93;  IDEM,  Les ‘Vies’ de Dante, Pétrarque et Boccace en Italie (XIVe-XVe
siècles). Contribution à l’historie du genre biographique, Ravenna, Longo, 2007.
61 OVIDIO, Tristia, IV, 10, sovente imitato nella prima modernità (per l’analisi dettagliata di un caso vedi KARL A.
E. ENENKEL, Die Erfindung, cit., pp. 236 sgg., 545 sgg.).
62 Petrarca lettore di Svetonio, a cura di Monica Bertè, Messina, Centro Interdipartimentale di Studi Umanistici,
2011;  sui  richiami classici  di  cui  la  lettera  è  intessuta al  limite  della  stilizzazione  o,  in  termini  correnti,
sull’intertestualità della lettera, ANGELO PIACENTINI, A margine di una recente edizione della Ad posteritatem
di Petrarca, «Lettere italiane», LXVIII, 3, 2016, pp. 523-538.
63 Come  dall’umanista  tedesco  HELIUS EOBANUS HESSUS,  Eobanus  Posteritati.  Heroidarum  Christianarum
epistolae. Leipzig 1514, in Dichtungen, a cura di Harry Vredeveld, III, Dichtungen der Jahre 1528-1537, Bern,
Peter Lang, 1990, pp. 476-483.
64 Su  cui  ALDO S.  BERNARDO,  Petrarch’s  Autobiography:  Circularity  Revisited  (In  Memory  of  Charles  S.
Singleton), «Annali d’italianistica», IV, 1986, pp. 45-72.
65 Il  quale tuttavia non è  sovente ripreso nella  primissima modernità,  se  non da  Petrarca stesso;  cfr.  PETER
DRONKE,  Abelard and Heloise. Medieval Testimonies, in Intellectuals and Poets in Medieval Europe, Roma,
Edizioni di storia e letteratura, 1992, pp. 247-294: 290-291; CALVIN G. NORMORE, Who is Peter Abelard?, in
Autobiography as Philosophy, cit., pp. 64-75. È illusorio il sollievo di MARZIANO GUGLIELMINETTI, Petrarca
fra Abelardo ed Eloisa e altri saggi di letteratura italiana, Bari, Adriatica, 1969, p. 24, nel vederlo «sottratto al
rischio, non del tutto impossibile, di sostituire ad Agostino Abelardo». 
66 FRANCESC ESPINET, Teoria dels egodocuments, cit., pp. 48, 56-7.
67 IUSTUS LIPSIUS, Epistolae. Pars XIII, 1600, a cura di Jan Papy, Brussel, Paleis der academiën, 1978, p. 260.
68 A proposito di Lipsius e dei limiti della Briefautobiographie, che si sviluppa per cliché suscitando anche nel
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colloca in questo spazio. Oltre ad essere presto oggetto di biografie, Hobbes scrive una manciata
di documenti autobiografici,69 di cui il più impegnativo è una Vita in versi latini, il cui tono, oltre
che informativo, è ampiamente auto-celebrativo: vanta il successo del Leviatano, salvo tra i preti;
di  aver  stabilito  princìpi  «ut  posset  clarius  esse  nihil»;  le  presunte  vittorie  su  Wallis  –  su
algebristi e teologi in un colpo – con il Rosetum geometricum. Ma la Vita è indirizzata soprattutto
a rivendicare, infine, il complessivo accordo di vita ed opere in funzione di un valore supremo:
«Nam mea vita meis non est incongrua scriptis: | Justitiam doceo, justitiamque colo».70
Che l’autobiografia ‘canonica’ sia pensata come confessione poteva piacere a Goethe,  il
quale, in  Dichtung und Wahrheit, scrive: tutte le mie opere, culminanti in questo libretto, non
sono che una grande confessione; e pensava che lo fosse anche l’autobiografia di Cardano. 71 Ma
neanche quella  lo  è,  non vi  sono né  conversione  né  peccati:  è  una  vicenda di  eccellenza  e
miserie,  successi  e  dispiaceri,  tra  Abelardo e  Marco Aurelio  – sull’esempio di  quest’ultimo,
«librum  de  vita  nostra  scribere  aggredimur».72 Cardano,  autore  anche  di  scritti  latamente
autobiografici,  come un giovanile  De consolatione,  in  cui  l’esperienza  soggettiva  media  tra
consolatio e  accusatio,  e  un  De  libris  propriis,  scrive  l’autobiografia  a  74  anni,  in  tono
crepuscolare, terminandola nel 1576, anno della morte.73 La vuole completa: «aliquid quod sit
plenum et solidum», scrive, benché sia poi la «instabilitas» il carattere della sua vita e delle
circostanze del suo tempo.74 Naudé, che la pubblica e dà inizio al topos di Cardano come genio
lettore del tempo l’impressione di un camuffamento, cfr.  KARL A. E. ENENKEL,  Die Erfindung, cit., p. 799.
Sulla connessione tra la lettera e il De calumnia, TOON VAN HOUDT, JAN PAPY, Modestia, constantia, fama.
Towards  a  Literary  and  Philosophical  Interpretation  of  Lipsius’s De  calumnia  oratio,  in  Justus  Lipsius.
Europae lumen et columen, a cura di Gilbert Tournoy et alii, Leuven, UP, 1999, pp. 186-220.
69 Cfr. la nota The Autobiographies of Thomas Hobbes, «Mind», XLVIII, 1939, pp. 403-405; FRANÇOIS TRICAUD,
Éclaircissements sur les six premières biographies de Hobbes, «Archives de philosophie», LXVIII, 2, 1985, pp.
277-286.
70 THOMAS HOBBES,  Vita carmine expressa authore seipso, in  Opera latina, a cura di William Molesworth,  I,
Londini, apud J. Bohn, 1839, pp. lxxxi-c, alle pp. xciv, xcvi, xcvii, xcix. Si può confrontare l’ultimo passo, che
suona un po’ artificioso, col richiamo alle tre ‘passioni’ che aprono  BERTRAND RUSSELL,  Prologue. What I
Have Lived For, in The Autobiography of Bertrand Russell, I, 1872-1914, London, Allen & Unwin, 1967, p. 3.
71 «Alles,  was  daher  von  mir  bekannt  geworden,  sind  nur  Bruchstücke  einer  großen  Konfession,  welche
vollständig zu machen dieses Büchlein ein gewagter Versuch ist» (Goethes Werke. Hamburger Ausgabe,  IX,
München,  Beck,  1974,  p.  282).  In  una nota  per  la  Farbenlehre in  cui  Cardano è paragonato a  Cellini  e
Montaigne, Goethe evoca le «sogenannten Konfessionen aller Zeiten» (Goethes Werke. Hamburger Ausgabe,
XIV, München, Beck, 1981, p. 84).
72 GIROLAMO CARDANO, De propria vita liber ex bibliotheca Gab. Naudæi, Parisiis, apud J. Villery, 1643, p. 1.
Sull’edizione cfr. PAUL OSKAR KRISTELLER, Between the Italian Renaissance and the French Enlightenment.
Gabriel  Naudé as  an  Editor,  «Renaissance  Quarterly»,  XXII,  1,  1979,  pp.  41-72.  Sulla  Vita  propria,  cfr.
AUGUST BUCK,  Girolamo  Cardano’s  ‘De  propria  vita’,  «Annali  d’italianistica»,  IV,  1986,  pp.  80-90;
GERMANA ERNST, The Mirror of Narcissus. Cardano Speaks of His Own Life, «Bruniana & Campanelliana»,
XVI, 2, 2010, pp. 451-461; ETIENNE WOLFF, Les lecteurs de Jérôme Cardan. Quelques éléments pour servir à
l’histoire de la réception de son œuvre, «Nouvelle revue du XVIe siècle», IX, 1991, pp. 91-107.
73 Cfr. Girolamo Cardano. Le opere, le fonti, la vita, a cura di Marialuisa Baldi, Guido Canziani, Milano, Angeli,
1999 (in particolare IAN MCLEAN,  Interpreting the De libris propriis, pp. 13-34;  MARIALUISA BALDI,  Il De
consolatione.  L’opera e il  manoscritto,  pp.  35-60;  LORENZO BIANCHI,  Autobiografia e  morale nel Carcer
cardaniano, pp. 409-426);  HELMUT PFEIFFER,  Melancholie des Schreibens. Girolamo Cardano und sein De
vita propria,  in  Materialität der Kommunikation,  a cura di Hans Ulrich Gumbrecht,  Karl Ludwig Pfeiffer,
Frankfurt, Suhrkamp, 1988, pp. 218-236.
74 GIROLAMO CARDANO, op. cit., pp. 49, 41.
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folle,75 nella prefazione sostiene che l’autore,  benché malfamato,  è come tutti:  «Omnes enim
homines  suapte  natura  mali,  stulti,  improbi  sunt,  et  si  palam offendunt,  quanto  magis  inter
privatae familiae septa Cardano similes existunt?»76 Cardano stesso ritiene che scrivere della
propria  vita,  per  quanto  drammatica  sia  l’esigenza  di  giustificare  la  sua  moralità  e  la  sua
condizione di disturbo psichico, sia un fondamentale impulso umano, rispetto a cui – e dunque
non vuole esserne rimproverato – il filosofo è come gli altri: «Licuit et privato homini, et Iudaeo
hoc ipsum absque reprehensione agere».77 E in effetti è come gli altri: Leone da Modena, Iudæus,
lascia mezzo secolo dopo un’autobiografia che, per la mancanza di pentimenti, per il racconto
sincero dei suoi difetti e delle sue disgrazie, in particolare in relazione ai figli, ha parecchio in
comune con quella di Cardano.78 Dunque il filosofo può produrre una life narrative senza nessun
intento che la renda peculiare.
Tuttavia, il massimo dell’ovvietà metodologica e programmatica, per il semplice fatto che
viene narrata una vita ‘vera’, può condurre a un massimo di pregnanza e impatto. Già Cardano,
come abbiamo visto, è quel che oggi si direbbe borderline. Uriel da Costa, famoso per esser stato
il precettore materialista e irreligioso di Spinoza, verga una disperata autobiografia dal titolo
semplice e drammatico di Exemplar humanae vitae, poco prima di uccidersi con una pistolettata.
È pubblicata nel 1687, in appendice a un proprio scritto apologetico, da Philipp van Limborch,
come molti altri editori di scritti siffatti interessato e insieme inorridito da questa intersezione di
autobiografia  e  testamento  filosofico  naturalista79.  Rivolta  ai  suoi  giudici,  a  coloro  che  lo
avevano costretto all’apostasia, frustato e calpestato pubblicamente, e all’intera umanità, ha per
lo  più  un  tono  straordinariamente  matter-of-factly:  «Circa  religionem  passus  sum  in  vita
incredibilia».80 È scandalosa persino la misuratissima e distaccata autobiografia di Hume, il testo
che intitola My own life e descrive come una «funeral oration of myself». Racconta una storia di
perseveranza letteraria e del ricorrente «miserable […] disappointment» per lo scarso successo,
concludendosi  con  l’attesa  serena  (è  scritta  negli  ultimi  mesi  di  vita)  di  una  «speedy
dissolution».81 Proprio la serena rivendicazione di una vita senza pentimento, che culmina in
questa irreligiosa tranquillità di fronte alla morte, sarà oggetto di scandalo e polemiche. Certo
queste autobiografie non sono ‘filosofiche’,  ma hanno effetto  perché scritte  da filosofi,  o da
persone la cui vita è intrecciata in modo rilevante, anche drammatico, con questioni o ricerche
filosofiche.
75 Cfr.  GUIDO GIGLIONI,  Autobiography as Self-Mastery. Writing, Madness, and Method in Girolamo Cardano,
«Bruniana & Campanelliana», VII, 2, 2001, pp. 331-362.
76 GIROLAMO CARDANO, op. cit., c. *6r.
77 Ivi, p. 2.
78 NATALIE ZEMON DAVIS, Fama e riservatezza: la ‘Vita’ di Leone Modena come autobiografia della prima età
moderna, «Quaderni storici», XXII, 1987, pp. 39-60.
79 Si vedano anche lo  studio e tr. fr. in  JEAN-PIERRE OSIER,  D’Uriel da Costa à Spinoza, Paris, Berg, 1983;
ISRAËL S.  RÉVAH,  Uriel  da  Costa  et  les  marranes  de  Porto.  Cours  au  Collège  de  France,  1966-1972,
Lisbonne, Centre Gulbenkian, 2004, spec. pp. 67 sgg.;  MATT GOLDISH,  Perspectives on Uriel Da Costa’s
‘Example of a Human Life’, «Studia Rosenthaliana», XLII-XLIII, 2010-11, pp. 1-23.
80 Die Schriften des Uriel da Costa, a cura di Carl Gebhardt, II, Amsterdam, Hertzberger, 1922, p. 105.
81 DAVID HUME,  The Philosophical Works,  I, Edinburgh, Black, 1854, pp. xxii, xvii, xxi. Cfr.  JOHN RICHETTI,
Empiricist Philosophers and Eighteenth-Century Autobiography,  in  A History of English Autobiography,  a
cura di Adam Smyth, New York, Cambridge UP, pp. 148-162.
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All’opposto  di  queste  autobiografie  normali,  o  para-normali,82 sta  una  pratica  ben
esemplificata dall’autobiografia/biografia di Ignazio di Loyola raccolta da Luís Gonçalves da
Câmara.83 Il  valore  dell’evento  (tramandato  nel  Memoriale di  Gonçalves –  autobiografia  in
quanto biografo84 – insieme con la riluttanza di Ignazio a dettare la propria ‘vita’ e gli sforzi dei
confratelli per convincerlo) è ben definito da un commento di Jéronimo Nadal, tra i più stretti
collaboratori  di  Ignazio: «questo significava fondare veramente la Compagnia».85 La vita del
fondatore da lui stesso narrata serve a sostenere i gesuiti, a dare forza alle costituzioni, benché
generi  anche  polemiche:  donde  lo  sforzo  meta-narrativo,  per  giustificare  questo  atto  di
costruzione.
Infatti  la  biografia  è  perlopiù  un’attività  di  costruzione  (o  distruzione)86 e  a  sua  volta
l’autobiografia  può  valere  come  auto-costruzione.  Esprime,  al  limite,  il  contrasto  tra  la
costrizione a vivere la propria vita e l’opportunità di definirla e rivendicarla. Il cambiare nome da
parte di Erasmo, Voltaire (e Casanova, che prende il nome Seinsault), è in fondo un atto anti-
biografico che prepara l’autobiografia futura; che, in luogo di quella ‘vera’, permette d’imbastire
una biografia di elezione,87 o di dosare il rapporto tra la ‘vita segreta’ e la vita pubblicamente
realizzata.88
Analogamente potremmo dire che molte testimonianze di sé,  Selbstzeugnisse, dei filosofi,
siano strumenti di una Selbstinszenierung filosofica, non troppo diversa, se non per la scarsità di
mezzi, da quelle comuni alle figure del potere nella prima modernità.89 Però la costruzione, in
filosofia,  diventa  all’istante  un  atto  filosofico  genuino:  nel  nostro  caso,  una  vera  auto-
82 Come dice, a proposito di Cardano, KARL A. E. ENENKEL, Paranormale Autobiographik, in Die Erfindung des
Menschen, cit., pp. 641 sgg.
83 Acta Patris Ignatii scripta a P. Lud. Gonzalez de Camara (1553-1555), in Fontes Narrativi de S. Ignatio de
Loyola et de Societatis Iesu initiis,  I, (MHSI 66), Roma, Istituto Storico della Compagnia di Gesù, 1943, pp.
354-507.
84 Ivi, pp. 527-752.
85 Cit. in IGNAZIO DI LOYOLA, Autobiografia, a cura di Maurizio Costa, Roma, ADP, 2010, p. 31.
86 Vedi il saggio sulle biografie dei filosofi della prima modernità in questa raccolta.
87 Foscolo,  nel recensire le  Memorie di Casanova, sottolineava il  lavoro d’invenzione da parte dell’autore, il
quale, «credendosi uomo d’importanza, e bramando di attirarsi la meraviglia del mondo, si fece l’eroe del suo
proprio romanzo; – e per imporre alla credulità de’ contemporanei, il chiamò autobiografia» (UGO FOSCOLO,
Opere edite e postume, II, Saggi di critica storico-letteraria tradotti dall’inglese, Firenze, Le Monnier, 1862, p.
184;  cfr.  ALESSANDRO D’ANCONA,  Giacomo Casanova e  le  sue  Memorie,  in  Viaggiatori  e  avventurieri,
Firenze, Sansoni, 1911, rist. 1974, part. pp. 123-24). Analogamente è considerata quella, più oscura, di Galiani:
VINCENZO FERRONE,  Realtà e finzione di un’autobiografia settecentesca. Considerazioni sul ‘Ristretto della
vita di C. Galiani’, in La memoria i lumi la storia. Materiali della società italiana di studi sul secolo XVIII, a
cura  di  Alberto  Postigliola,  Roma,  SISSD,  1987,  pp.  35-38;  CELESTINO GALIANI,  Ristretto  della  vita  di
Celestino  Galiani,  in  MARIA NATALE,  Ecletticismo  teoretico  e  pragmatismo,  alle  origini  delle  riforme
illuministiche. L’autobiografia di Celestino Galiani, «Frontiera d’Europa», II, 2002, pp. 5-78.
88 Così  Erasmo  costruisce  il  Compendium  vitæ del  1524  (Allen I,  n.  II,  pp.  46-52;  «totius  vitae  meae
compendium», Allen V, n. 1488, p. 435), a 57 anni, malato, come disvelamento di una vita rimasta privata (ὁ
βίος  λάθρα) nonché autoritratto (ivi,  p.  534).  Su Erasmo e il  suo  parlare di  sé in maschera,  KARL A.  E.
ENENKEL, Die Erfindung, cit., cap. XVII, pp. 467-512.
89 Cfr.  p.  es. HARALD TRESCH,  Die  Schwehrmütige  Betrachtung  des  Kometen.  Politik  und  Emotion  im
‘Weißkunig’, in Das dargestellte Ich, cit., pp. 63-92, sugli scritti autobiografici di Massimiliano I imperatore, i
letterati che li confezionano e i relativi riferimenti filosofici e letterari.
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costruzione.90
È Giambattista Vico, probabilmente, il  primo a teorizzare che scrivere la propria vita da
parte di un filosofo possa essere propriamente un atto filosofico. Così si esprime a proposito
della sua Autobiografia:
E come si  vede,  scrissela da filosofo;  imperocchè meditò nelle cagioni  così  naturali,  come
morali, e nell’occasioni della fortuna, meditò nelle sue, ch’ebbe fin da fanciullo, o inclinazioni
o avversioni, più ad alcune spezie di studi, che ad altre; meditò nelle opportunitadi, o nelle
traversie onde fece, o ritardò i suoi progressi; meditò finalmente in certi suoi sforzi di alcuni
suoi sensi di diritti, i quali avevangli a fruttare le riflessioni, sulle quali lavorò l’ultima sua
opera della Scienza Nuova.91
Vi è sì l’usuale intento giustificatorio,  orientato però al  carattere filosofico della propria
impresa intellettuale; e la riprova, per di più, ne è proprio lo scriverne ‘meditando’. Ciò risulta, se
crediamo all’autore, filosofico di per sé, senza bisogno di particolari costrutti ermeneutici.
In modo meno esplicito, anche Montaigne aveva attribuito una qualità filosofica intrinseca
alla sua impresa, che chiama fin dalla prima edizione  un dessein farouche et extravagant, di
dipingere se stesso,  di  mettersi  a nudo.92 Montaigne osserva specialmente la ‘vita’,  anzi non
disapprova quanti si fanno spettatori della vita degli altri «per giudicarne e regolare la propria».93
Osserva  la  sua,  e  ciò  vale  a  osservarle  tutte:  «Ogni  uomo porta  la  forma intera  dell’umana
condizione. Gli autori si presentano al popolo con qualche segno particolare ed esteriore: io, per
primo, col mio essere universale,  come Michel  de Montaigne».94 Questa impresa si  presenta
come ritratto piuttosto che biografia, omette parti significative della vita, narra i pensieri e le
minuzie del corpo e del carattere, invece delle imprese e delle opere; non vi è una ‘linea’ univoca
di ricostruzione e non mancano anzi delle  contraddizioni,  com’è consueto per  Montaigne su
qualsiasi argomento, dunque  a fortiori nel  self-writing. Anch’egli racconta la vita quando si è
compiuta: meshuy c’est fait, «ormai è fatto»; tuttavia, la scrittura di sé lo modifica ancora: «Non
ho tanto fatto il mio libro quanto il mio libro ha fatto me».95
Lasciamo qui in secondo piano il diario del viaggio in Italia, ‘autobiografia privata’96 che
90 Quelle  filosofiche,  cioè,  almeno  quelle  significative,  non  sono  «architexts  of  memory»,  come  le  grandi
«autobiographical fictions» (EVELYNE ENDER, Architexts of Memory. Literature, Science, and Autobiography,
Ann Arbor, The University of Michigan Press, 2005, passim). Non suscitano interesse narrativistico anche ove
siano finzionali: PAUL J. EAKIN, Fictions in Autobiography. Studies in the Art of Self-Invention, Princeton, UP,
1985, pur avendo un capitolo su Sartre, ignora pressoché interamente i filosofi, Nietzsche incluso.
91 GIAMBATTISTA VICO, Opere filosofiche, a cura di Paolo Cristofolini, Firenze, Sansoni, 1971, p. 44. Cfr. RITA
VERDIRAME, La vita e gli ‘affetti’ di G.B. Vico. Gli «acerbi martìri» e le «delizie oneste» nel racconto di sé di
un savant,  Catania,  CUECM, 2010;  THOMAS GILBHARD,  Aspekte einer philosophischen Selbstdarstellung in
Vicos Autobiographie, in  Die ‘Vita’ als Vermittlerin von Wissenschaft und Werk, a cura di Idem, Karl A. E.
Enenkel, Berlin, LIT, 2013, pp. 237-254.
92 MICHEL DE MONTAIGNE, Saggi, cit., Al lettore, p. 3: «è me stesso che dipingo», «per intero, e tutto nudo»; e II,
8, p. 682.
93 Ivi, I, 26, p. 284, citando Pitagora; di loro Montaigne dice: «non sono i peggiori». Cfr. LOUIS VAN DELFT, Les
spectateurs de la vie. Généalogie du regard moraliste, Paris, Hermann, 20132.
94 MICHEL DE MONTAIGNE, Saggi, cit., III, 2, p. 1486.
95 Ivi, III, 2, p. 1485-1486; II, 18, p. 1232.
96 Journal  de  voyage  de  Michel  de  Montaigne,  a  cura  di  François  Rigolot,  Paris,  PUF,  1992.  Superficiale
comparazione della solitudine di Montaigne nel Bagno alla Villa delle Terme di Lucca e di quella di Descartes
nella stanza con la grande stufa in  SCOTT D. JUALL,  Of Solitude, Skepticism, and Subjectivity. Michel De
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non entra nel nostro conto filosofico. Vi entrano invece propriamente i  Saggi, non perché sono
alla radice dell’autobiografismo come indagine di sé, essendone proprio questo il programma; né
per  entrare  nella  diatriba  se  siano  o  no  un  classico  della  filosofia;  ma  perché  attraverso
l’autobiografismo, secondo Montaigne stesso, i Saggi lo rendono ‘filosofo’: «Di che genere fosse
la mia vita, non l’ho imparato che dopo che era già spesa e impiegata. Una figura nuova: un
filosofo non premeditato e fortuito».97 Nei tanti fili nella trama dei Saggi possiamo trascegliere
questa mossa, analoga a quella di Vico, meno visibile ma più potente rispetto ad essa: in essenza,
la  reciproca  legittimazione  filosofica  (non  letteraria  o  erudita,  ché  anzi  Montaigne  rifiuta
costantemente queste dimensioni), nel rapporto tra autore e lettore, di (auto)-biografia e opera.
Ritroviamo uno sfruttamento analogo dello ‘scrivere l’autobiografia da filosofo’, benché in
forme  più  classiche  e  meno  extravagants –  prima  ancora  che,  ovviamente,  in  Descartes  –
innanzitutto  in  Tommaso Campanella.  In  fatto  di  autobiografia,  per  Campanella,  si  pensa in
genere al  Syntagma de libris propriis,98 pubblicato postumo, con ritocchi, da Gabriel Naudé, a
richiesta  del  quale  era  stato  composto,  «ut  ex  his,  et  modum  discendi,  et  arcana  rerum
introspiciendi, et æmulationem perutilem sic eruere».99 Narrava dei suoi studi giovanili,  delle
letture, delle dispute, di scritti progettati e, soprattutto, di quelli pubblicati, prima, durante e dopo
il carcere, districandone le complesse vicende per il suo interlocutore. La vita è qui pressoché
esaurita nel resoconto delle opere; e da una  Vita doveva essere completato, però Naudé non la
diede alle stampe e andò perduta.
Ma più rilevante per noi è uno scritto la cui composizione è precedente di 35 anni, ossia la
Præfatio alla  Philosophia sensibus demonstrata,  il  cui scopo è presentare l’opera come anti-
aristotelica  e  telesiana:  stabilimmo,  dice  Campanella,  di  investigare  mediante  il  senso  e
l’esperienza, parlando delle cose e non delle parole. A questo proclama solenne segue una lunga
sezione  autobiografica,  a  cui  il  Syntagma presenta  qualche  analogia,  dedicata  allo  sviluppo
intellettuale che lo ha condotto all’opera presente: «Et qualem mihi inquirendi modum persuasi,
et  quo rei  veritatem asssequi  potui,  quantum homini  licuit,  adhuc  decumum nonum habens
annum, cum compilare incœpi»; per questo a 19 anni compose uno scritto metodologico non
pubblicato per obbedienza, essendo egli dall’età di 14 anni «constitutus Ordinis Praedicatorum».
Campanella narra poi che, diciottenne, se diceva di essere contrario alle «sententiæ magnorum
philosophorum», ossia i peripatetici, i  suoi maggiori non lo ascoltavano; di aver letto Telesio
presso un discepolo di questi, averne discusso con persone eminenti, e così via; finché a Napoli
«excogitaveram tractatum de ampliatione huius Philosophi Telesii».100
Qual è il senso di questo autobiografismo, modesto e ardito a un tempo? È chiaro: se il
Montaigne’s Poêle in La Villa, «Renaissance and Reformation / Renaissance et Réforme», XXX, 2, 2006, pp.
99-126.
97 MICHEL DE MONTAIGNE, Saggi, cit., II, 12, p. 998.
98 TOMMASO CAMPANELLA, De libris propriis et recta ratione studendi Syntagma, Parisiis, Apud viduam G. Pelé,
1642;  IDEM,  Sintagma dei miei libri e sul corretto metodo di apprendere, a cura di Germana Ernst, Roma,
Serra, 2007. La seconda parte è interamente dedicata al metodo della filosofia e degli studi. Cfr. anche PAUL
OSKAR KRISTELLER,  op.  cit.; GERMANA ERNST,  Autobiografia  di  Tommaso  Campanella,  in  Laboratorio
Campanella.  Biografia,  contesti,  iniziative in corso,  a cura di  Eadem, Caterina Fiorani,  Roma, L’Erma di
Bretschneider, 2007, pp. 15-38.
99 Ivi, p. 28.
100 Cito dall’edizione  Philosophia, sensibus demonstrata, […] adversus eos , qui proprio arbitratu, non autem
sensata duce natura, philosophati sunt, Neapoli, Apud H. Salvianum, 1591, pp. 3, 5.
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percorso è convincente, l’opera ne è legittimata. L’identificazione con l’autore, o il desiderio di
raggiungerla leggendo il libro, è un dispositivo comune alle lettere prefatorie, che qui è posto in
effetto per sostenere la bontà di un’innovazione filosofica radicale.
Un passo ulteriore nella stessa precisa direzione lo compie, come tutti sanno, Descartes. C’è
un fascino evidente e durevole degli scritti che contengono autobiografismi rispetto a quelli più
formali come i Principi o le Passioni dell’anima, come se Descartes fosse per essenza un «first-
person philosopher».101 Certo, non è facile credere alle scritture autobiografiche di colui che da
giovane si ripromette: larvatus prodeo. Ma ciò è inessenziale,102 non soltanto perché ai lettori di
Descartes  sono  ignote  le  sue  note  giovanili,  ma  perché  tale  atteggiamento  non  è  messo  in
questione nelle opere. Nonostante il motto senecano della tarda lettera a Chanut del 1646, 103 gli
autobiografismi  che  Descartes  inserisce  nelle  sue  opere  hanno  funzione  affatto  diversa  dal
conoscere sé stessi, da parte sua o dei lettori. Il colmo del mascheramento è forse, dal punto di
vista letterario, il modo in cui le  Meditazioni sono presentate come una narrazione di sé.104 Il
lettore  vi  è  implicitamente  invitato  a  condividere  ciò  che  ha  pensato,  o  sta  pensando,  il
personaggio che parla. Non vi è però una particolare intenzione veritativa in questo allestimento,
in  cui  traspare  che  il  personaggio  non  è  veramente  Descartes:  chiamiamolo  ‘Cartesio’,  per
distinguere l’autore dal protagonista di questa  auto-fiction.105 Descartes è l’autore e, al tempo
stesso, il medico106 che, sotto la maschera di ‘Cartesio’, somministra medicina, malattia e cura –
dubbio, scetticismo, infine criterio e fondamento della certezza – al lettore.
Ma Descartes il medico poteva proporsi qui come personaggio, perché si era già proposto
come tale, notoriamente, nel Discorso del metodo che introduceva i suoi saggi fisico-matematici
del  1637  e  si  apriva  con  un  resumé dello  sviluppo  intellettuale  dell’autore,107 dai  toni
montaignani: la varietà delle opinioni, la mutevolezza dei costumi, persino i cannibali. Di questa
breve ma, in apparenza, esaustiva autobiografia intellettuale, il fine è corroborare la sua filosofia:
la genesi biografica del metodo, la credibilità del racconto, diventano così altrettanto importanti
– e in futuro lo saranno di più – della bontà scientifica dei suoi saggi.
101 ANDRÉ GOMBAY, Exile and Philosophy. Descartes, in Autobiography as Philosophy, cit., pp. 97-108, p. 100.
102 Qui  è  irrilevante  la  questione  spesso  sollevata  della  dissimulazione,  del  Mangel  an  Eindeutigkeit (KARL
JASPERS,  Descartes und die Philosophie, Berlin, De Gruyter, 19664, pp. 71-81), della teatralità – o meglio, è
considerata consustanziale a un certo atto filosofico e va presa nel nostro caso come parte del dato.
103 AT IV, p. 537; «Illi mors gravis incubat | Qui notus nimis omnibus | Ignotus moritur sibi» (Thyest., 401-403).
104 Sullo  stile  e  genere  delle  Meditazioni,  BRADLEY RUBIDGE,  Descartes’s  Meditations and  Devotional
Meditations, «Journal of the History of Ideas»,  LI, 1, 1990, pp. 27-49; sul carattere narrativo della filosofia
cartesiana,  il  prestigio  delle  Meditazioni rispetto  agli  altri  scritti,  il  fatto  che  Descartes  stesso  è  sempre
incastonato in una narrazione sulla filosofia,  EMMET T. FLOOD,  Descartes’s Comedy of Error, «MLN», CII, 4,
1987, pp. 847-866.
105 CLAUDIA GRONEMANN, Autofiction, in Handbook of Autobiography / Autofiction, I, a cura di Martina Wagner-
Egelhaaf, Berlin, De Gruyter, 2018, pp. 241-246. L’autoinvenzione è una componente ricorrente della  self-
narrative filosofica, di cui un altro buon esempio è forse Kierkegaard; cfr.  ALASTAIR HANNAY,  Kierkegaard
and  Nietzsche,  in  The  Cambridge  Companion  to  Autobiography,  a  cura  di  Maria  DiBattista,  Emily  O.
Wittman, New York, Cambridge UP, 2014, pp. 119-132.
106 Mentre per Agostino (Conf., X, 3), quello è il ruolo di Dio: «Verumtamen tu, medice meus intime».
107 Sulla forma letteraria del Discorso, si vedano per esempio GERALD L. BRUNS, A Literary Man’s Guide to the
Discourse  on  Method (1637),  «Boundary»,  VIII,  2,  1980,  pp.  141-164;  JEANETTE BICKNELL,  Descartes’s
Rhetoric. Roads, Foundations, and Difficulties in the Method, «Philosophy & Rhetoric», XXXVI, 1, 2003, pp.
22-38.
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La  sostituzione  della  biografia  prefatoria  con  l’autobiografismo  avrà  imitazioni  anche
illustri.108 L’esibire  la  vita  del  filosofo al  giudizio pubblico avrà  sviluppi  ben più  arditi.  Ma
mentre Rousseau porterà se stesso al giudizio dell’umanità,  come affermazione anche di una
visione filosofica dello spirito umano, Cartesio porta il proprio giudizio ad esempio all’umanità,
per  affermare,  in  base  a  una  manifestazione  narrativa  di  sé,  la  credibile  validità  di  una  via
filosofica.
Si  noti  che  nel  Discorso abbiamo  un  racconto  di  conversione,  seppure  perfettamente
autonoma dal divino e senza che debba per questo, come a Boezio,109 apparire la Filosofia. La
conversione filosofica è definitiva e perfetta e per questo la vita assevera la dottrina. Ma questa
conversione non ha una portata individuale, bensì universale, come era universale la singola vita
di Montaigne: tutti la possono o debbono ripetere ed essa ha estensione illimitata: «pour toutes
les opinions que i’auois receuës iusques alors en ma créance, ie ne pouuois mieux faire que
d’entreprendre,  une  bonne  fois,  de  les  en  oster».110 Dopo  questo  atto  fondamentale,  tutto  è
diverso:  du passé, table rase.  Il  sapere sarà completamente nuovo e in un certo senso, così,
Descartes annuncia che nulla sarà come prima.
«Mi si è chiarito poco per volta», scrive Nietzsche a metà degli anni 1880, «che cosa è stata
fino ad oggi ogni grande filosofia: l’autoconfessione, cioè, del suo autore».111 Ma quando scrive
la propria vita,  la  forma non è di confessione,  bensì  quella dell’elogio: gli  scritti  e le  virtù.
Nietzsche, come Montaigne, scrive un’autobiografia per dare una forma a se stesso e alla propria
vita intellettuale;112 ma questa forma è del tutto esorbitante. Le circostanze sono reali, Nietzsche
non sostiene di aver viaggiato in Cina, o di aver scritto le tragedie di Shakespeare, però è difficile
leggere l’Ecce homo come un obiettivo, veritiero resoconto. Il capitolo cruciale si intitola Perché
sono destino. È quello che più si avvicina al peso filosofico dell’autobiografia cartesiana e che,
mi  sembra,  ne  dà  a posteriori la  misura.  Parla  di  una  vita  assai  meno  privata  di  quella  di
Descartes. Quegli si presenta tal quale gli altri, ma non lo è; questi si presenta come altro, anzi,
ben altro.  Sono, dice Nietzsche, «un lieto messaggero», ma anche «l’uomo del fato». Sono «di
gran lunga l’uomo più tremendo che mai ci sia stato […] il  distruttore  par excellence».113 E
tuttavia la mossa filosofica fondamentale è simile, certo non nei modi, ma nella pretesa. Nessun
filosofo antico, e ben pochi moderni, direbbero di sé: ‘con me, dopo di me, nulla sarà più come
108 Per esempio da parte di Leibniz nel  Nouveau système del 1695, in cui un inserto autobiografico giustifica la
necessità  di  riabilitare  le  ‘forme  sostanziali’ come filosofia  (GP IV,  pp.  478-479).  Cfr. ROBERTO PALAIA,
Zwischen  Autobiographie  und  Selbstrezension,  in  G.  W.  Leibniz  und  der  Gelehrtenhabitus.  Anonymität,
Pseudonymität, Camouflage, a cura di Wenchao Li, Simona Noreik, Köln, Böhlau, 2016, pp. 189-204.
109 Con  Boezio  condivide  anche  la  riscontrabile duplicazione,  cui  accennavamo, tra  autore  e  personaggio
(‘character Boethius’ e ‘writer Boethius’, ANTONIO DONATO,  Self-Examination and Consolation in Boethius’
‘Consolation of Philosophy’, «The Classical World», CVI, 3, 2013, pp. 397-430).
110 AT, VI, p. 13.
111 FRIEDRICH NIETZSCHE,  Al di  là  del  bene  e  del  male,  I,  6,  in  Opere,  a  cura  di  Giorgio  Colli  e  Mazzino
Montinari,  VI,  2,  Milano, Adelphi,  1972, p.  11.  Heidegger coglie e  rifiuta questa dimensione; con un po’
d’invidia  filosofica,  ne  nota  la  rilevanza  ma ne  diagnostica  un  necessario  rovesciamento nell’opposto,  in
quanto il  ‘destino’ non è legato alla persona, al filosofo, ma «all’epoca finale dell’età moderna» (MARTIN
HEIDEGGER, Gesamtausgabe, VI, Nietzsche, I, Frankfurt, Klostermann, 1996, pp. 425-426).
112 RODOLPHE GASCHÉ, Autobiography as Gestalt. Nietzsche’s Ecce Homo, «Boundary», II, 9/10, 1981, pp. 271-
293.
113 FRIEDRICH NIETZSCHE,  Ecce homo, in  Opere, a cura di Giorgio Colli e Mazzino Montinari,  VI, 3, Milano,
Adelphi, 1970, p. 377.
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prima’. La somiglianza, non soltanto curiosa, tra Nietzsche e Descartes nella funzione sovra-
filosofica e genuinamente epocale attribuita a sé stessi e alla propria scrittura di sé si rivela così
come il segreto ultimo dell’autobiografia filosofica moderna.
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